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Afro-kubanische Oralität und ihre Darstellung 
in ethnologischen und literarischen Texten1
1. Einführung
Die ursprünglich von Sklaven afrikanischer Herkunft in Kuba eingefiihrten 
und von deren direkten oder indirekten Nachfahren weiter entwickelten Re­
ligionen, Weltanschauungen und kulturellen Ausdrucksformen afrikanischer 
Prägung strahlen heute weit über ihre angestammten Zentren -  afro- 
kubanische Religionsgemeinschaften -  hinaus und befruchten seit langem 
nicht nur die verschiedensten kubanischen Volkskulturen, sondern auch 
zahlreiche Bereiche der Elite- und der Massenkultur: Theater, Ballett, Film, 
Literatur, Musik usw. Wir möchten hier der Frage nachgehen, auf welche 
Weise und mit welchen Mitteln die kubanische Literatur -  der wir auch ei­
nen Großteil des ethnologischen und folkloristischen Schrifttums zurechnen
-  versucht hat, sich afro-kubanischer Kultur- und Religionspraxis anzunä- 
hem. Im Mittelpunkt stehen dabei zwei afro-kubanische Religionen, die 
santería und der palo monte, die über ihre religiöse Relevanz hinaus das 
Verhalten ihrer Anhänger auch im Bereich des täglichen Lebens und Wir­
kens weitgehend bestimmen. Die zentralen Riten der santería sind auf die 
Orisha-Religion der Yoruba (Nigeria) zurückzuführen, während die Ur­
sprünge des palo monte in den Religionen verschiedener Bantu-Völker des 
Gebiets Kongo-Angola zu suchen sind. Da sich die Literatur vor allem mit 
den entsprechenden Oraltraditionen auseinander setzt, möchten wir zunächst 
kurz auf den Begriff der “Oralität” eingehen.
Wir begreifen die Oralität hier als ein allgemeines Kommunikationssys­
tem, das dem “Mund” (lat. os, oris) -  bzw. der lebendigen Stimme -  eine 
zentrale Rolle zuweist. Trotz seines einschränkenden Namens verfügt dieses
-  in Wirklichkeit multimediale -  System über Ausdrucksmittel, durch die 
sämtliche menschlichen Sinne “angesprochen” werden können. Was die
D ie erste Fassung dieser A rbeit w urde unter dem  Titel “E l fantasm a de la oralidad  y 
a lgunos de sus avatares literarios y  etnológicos” in der Zeitschrift Les langues néo-latines 
(Paris, 2e. tr. 1996 - n° 297), publiziert. D ie R ohübersetzung aus dem  Spanischen w urde 
von M ari Serrano angefertigt, der ich an dieser Stelle m einen D ank aussprechen möchte.
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Mündlichkeit als Kommunikationssystem kennzeichnet, ist vor allem die 
Gleichzeitigkeit des Sendens und des Empfangens von Informationen sowie 
die Vergänglichkeit der übermittelten “Texte”. Diese selbst sind entweder, 
wie im Falle der Oraltradition, bereits im Gedächtnis des Senders latent vor­
handen, oder sie werden, in der spontanen Kommunikation, ad hoc produ­
ziert. In beiden Fällen werden sie jeweils erst in ihrer Performance wahr­
nehmbar. In diesem Sinne unterscheidet sich die authentische mündliche 
Performance von anderen, nur scheinbar “mündlichen” Performances: Rezi­
tation eines bereits existierenden “Drehbuchs” (Theater, Oper, klassischer 
Gesang, Musikshow), audio-visuelle Übertragung einer mitgeschnittenen 
mündlichen Performance usw.
In Kuba wie im übrigen Lateinamerika hat die Oralität viele ihrer frühe­
ren Funktionen an die heute dominanten Kommunikationssysteme -  Schrift 
und Massenmedien -  abgeben müssen. Im Leben der gehobenen Schichten 
spielt sie schon lange eine untergeordnete Rolle, auch wenn sie in rituellen 
oder festlichen Kontexten vorübergehend wieder zum Zug kommt. In den 
ländlichen und vorstädtischen oder randständigen Gemeinschaften bewahrt 
sie jedoch nach wie vor ihre lokale Vorrangstellung und die ihr eigene ge­
meinschaftsbildende und -erhaltende Funktion. Da die Schrift und die audio­
visuellen Medien den Anspruch erheben, das ganze Spektrum der gesell­
schaftlichen Kommunikation abzudecken, versuchen sie seit geraumer Zeit, 
auch die Oralität -  und die in ihrem Rahmen produzierten Mitteilungen -  zu 
vereinnahmen, wobei letztere ihrer ursprünglichen Funktion entfremdet und 
sozusagen abgetötet werden.
Von wem, wann und wie werden nun Fragmente afro-kubanischer Ora­
lität durch die kubanische Literatur vereinnahmt? Zu welchem Zweck? Wie 
wirken sie im neuen Umfeld? Diese und ähnliche Fragen liegen meiner Un­
tersuchung zugrunde. Um ihnen mindestens ansatzweise nachzugehen, habe 
ich einige Dokumente ausgewählt, in denen die Inszenierung afro- 
kubanischer Oralität eine zentrale -  strukturbildende -  Rolle spielt. Konkret 
handelt es sich um eine Reihe von kubanischen Texten des 20. Jahrhunderts, 
die im weiten Sinne der “Ethnographie” zugeordnet werden können. Ihre 
Autoren sind Fernando Ortiz, Rómulo Lachatañeré und Lydia Cabrera. Eine 
journalistische Chronik von Anselmo Suárez y Romero (Ende des 19. Jahr­
hunderts) wird mir als Einstieg dienen.
In der ethnographischen Literatur spielt die Natur der Beziehung zwi­
schen dem Erzähler und dem beobachteten “Ändern” immer eine zentrale 
Rolle. Die Tatsache, dass ein Erzähler dem “Ändern” überhaupt das Wort
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gibt, bedeutet, dass er ihn grundsätzlich als denkenden Menschen anerkennt. 
Der Grad oder die Reichweite solcher Anerkennung ist jedoch von Fall zu 
Fall verschieden. Ausgehend von den Besonderheiten der Texte werde ich 
versuchen, die Einstellung der Erzähler gegenüber den von ihnen zitierten 
oder nachgeahmten afro-kubanischen Stimmen kritisch zu hinterfragen.
2. Frühe Ethnographie
Ob sich ein Schriftsteller für die Stimmen “untergeordneter” Gruppen inte­
ressiert oder nicht, hängt meist ziemlich direkt von der Entwicklung der 
lokalen Machtverhältnisse ab. Die Geschichte der kolonialen Kontakte zwi­
schen Europäern oder Kreolen (in Amerika geborene Europäer) und den von 
ihnen als “andersartig” eingestuften Bevölkerungsgruppen zeigt, dass letzte­
re erst als Menschen mit einem ihnen eigenen Denken wahrgenommen wer­
den, wenn sie von den herrschenden oder hegemonialen Gruppen als Bedro­
hung empfunden werden. In der Geschichte der spanischen Eroberung Mit­
telamerikas und des Andenraums war dies praktisch vom ersten Tag der 
Conquista an der Fall. Literarischer Niederschlag der Tatsache, dass man die 
als reale oder potentielle Gefahr empfundenen Indios möglichst eingehend 
kennen lernen wollte, sind die zahlreichen Werke, in denen indianische Oral­
traditionen -  in indianischer Sprache oder in Spanisch -  transkribiert wur­
den. Die Oraltraditionen, die Sprachen und der Diskurs der Sklaven afrikani­
scher Herkunft wurden hingegen -  nicht nur in Kuba -  von den zuständigen 
Behörden und ihren Schreibern oder Schriftstellern lange ignoriert. Erst mit 
der sprunghaften Zunahme von Sklavenaufständen und der Bildung autono­
mer Sklavensiedlungen -  palenques in Kuba -  begann man, sich für die 
“Weltanschauung” der Sklaven zu interessieren. Die ersten Ethnographen, 
die sich für afro-amerikanische Diskurse interessierten, waren deshalb ver­
mutlich die für die Aburteilung aufständischer Sklaven zuständigen Richter.2 
In Kuba bewiesen die sich um 1830-1840 häufenden Aufstände, dass man 
die Projekte und Anschauungen der Sklaven nicht mehr länger ignorieren
2 A uch wenn ich n icht über lückenlose Inform ationen verfüge, kann ich die T ranskription 
von Z eugenaussagen afrikanischer Sklaven seit dem  17. Jahrhundert (K olum bien) bele­
gen. In V enezuela gib t es analoge Gerichtsakten spätestens seit dem  18. Jahrhundert. In 
B rasilien, wo schon im 16. Jahrhundert afrikanische “H exer” vor G ericht befragt wurden, 
scheinen aufständische Sklaven seit E nde des 18. Jahrhunderts vor G ericht ausgesagt zu 
haben. In K uba waren bis vor kurzem  keine gerichtlichen A ussagen von Sklaven be­
kannt. E in 1996 erschienenes Buch von G loria G arcía R odríguez legt aber nahe, dass 
auch h ier das Interesse für die “ Stim m en” afrikanischer und kreolischer Sklaven in direk­
ter B eziehung zur H äufung von Sklavenunruhen stand.
396 Martin Lienhard
konnte, wenn man ein soziales und politisches Desaster vermeiden wollte. 
Es ist daher nicht erstaunlich, dass die Kultur der Sklaven von diesem Zeit­
punkt an auch das Interesse einiger Intellektueller oder Schriftsteller weckte, 
die sich für die Abschaffung der Sklaverei stark machten.
Das in diesem Zusammenhang vielleicht interessanteste Dokument ist 
eine journalistische Chronik, die Anselmo Suárez y Romero (ohne Datum) 
1853 der Welt des Zuckerrohrs gewidmet hat: La casa del trapiche (“Die 
Zuckermühle”). Der zentrale Textteil wird von einem Inventar der von den 
Sklaven einer Zuckerfabrik gesungenen Oraltradition eingenommen. Wenn 
wir dem Verfasser Glauben schenken wollen, thematisierten die Sklaven in 
ihren Gesängen alles, was die Routine ihres Lebens unterbrach: Leben und 
Tod der Haustiere, Probleme mit der Zuckermühle, Naturkatastrophen 
(Überschwemmungen, Trockenperioden, Brände), Arbeitsunfälle, Gefangen­
nahme entflohener Sklaven usw. (Suárez y Romero o.J.: 326f.). Der Ver­
fasser unterstreicht den subversiven Charakter einzelner Gesänge: “Klagen 
und sogar Spottgedichte und Satiren gegen diejenigen, die oft in Missach­
tung ihrer Pflichten regieren” . Er zitiert auch die Rede eines alten Schwar­
zen, der seines Sklavenlebens müde ist:3
Ich  habe v ie l  gejätet; ich  habe fast a lle  L ändereien  der Z uckerfabrik  gepflügt; 
ich  hab e m ehr R ohre gesch n itten , als e s  B lätter an den  Stauden  gibt; ich  habe  
d ie  P alm b äum e w a ch sen  seh en , d ie  knapp über d ie  G räser ragten , a ls  ich  v o n  
m ein er  H eim at kam ; ich  habe m ehrere K inder, d ie  für m ich  arbeiten so llen ; lass  
m ich  ausruhen und, b is ich  sterbe, m ich  am  F euer m ein er  fen ster lo sen  H ütte  
w ärm en  (S u á rez  y  R om ero  o.J.: 3 2 6 -3 2 7 ) .
Suárez y Romero betont, dass die Sklaven ihre Gesangstexte ständig 
à jour  hielten. Er erweist sich damit als scharfsinniger als viele der -  zukünf­
tigen -  Folkloristen, die meist davon ausgehen, dass Oraltradition nichts 
anderes als die permanente Wiederholung von archaischen Formen und alten 
Themen ist. Ohne sich auf Einzelheiten einzulassen, definiert der improvi­
sierte Ethnograph den Aufführungskontext der Gesänge (die kollektive Ar­
beit), hebt ihre dialogisierte Form hervor (Wechselgesang) und kennzeichnet 
ihre Sprache, “den rohen Dialekt der Schwarzen in den Zuckerfabriken” .4 
Vor dem Hintergrund solcher einigermaßen präziser Beobachtungen mag
D ie W iedergabe der -  hier stark resüm ierten -  “L ebensgeschichte” eines A nalphabeten 
ist ein  zukunftsträchtiger literarischer Fund. D ie bekannteste L ebensgeschichte eines 
(ehem aligen) kubanischen Sklaven ist die Biografía de un cimarrón (D er C im arrón) von 
M iguel B arnet (1966).
S icher eine A nspielung a u f  die Bozal-Sprache, die U m gangssprache der eben erst aus 
A frika  im portierten Sklaven.
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das Fehlen von Anspielungen auf die konkrete Flerkunft oder Kultur (z.B. 
congo, lukumí, arará) der singenden Zuckerrohrsklaven erstaunen. Dem 
Verfasser, einem moderaten Anhänger der Abschaffung der Sklaverei, ging 
es offensichtlich in erster Linie darum, dem Leser ein generelles Bild der 
Plantagenwirtschaft und ihrer Probleme zu vermitteln. Die kulturspezifi­
schen Weltanschauungen der Afrikaner und ihrer Nachfahren waren aus 
seiner Sicht belanglos. Wie andere Abolitionisten hatte Suárez y Romero 
auch kein Gehör für politisch radikale Anschauungen oder Reden der Skla­
ven. In diesem Sinne stellen dieser und andere “ethnographische” Texte 
dieses Verfassers5 zweifellos die zu seiner Zeit größtmögliche Annäherung 
an die Wortkultur der kubanischen Sklaven dar.
3. Kriminalethnologie und ihre Überwindung: Fernando Ortiz
Eine systematische afro-kubanische Ethnologie beginnt mit Los negros bru­
jo s  (“Die schwarzen Hexer”) von Fernando Ortiz (1973 [1906]). Es ist das 
erste einer Reihe, die ihr Verfasser der afro-kubanischen “Unterwelt” (ham­
pa) zu widmen beabsichtigte. Wie der Brasilianer Nina Rodrigues (1900) in 
L'animisme fétichiste des nègres de Bahia folgt Ortiz hier den Prämissen der 
von Cesare Lombroso6 begründeten “Kriminalethnologie”. Die lombrosiani­
sche Schule, stark sozialdarwinistisch geprägt, betrachtete die so genannten 
Volkskulturen als zusammengewürfelte Überbleibsel eines archaischen oder 
wilden Kulturstadiums, die dem technisch-wissenschaftlichen und sozialen 
Fortschritt im Wege standen. Sowohl in Kuba wie auch in Brasilien ging es 
den Kriminalethnologen insbesondere darum zu beweisen, dass die von ih­
nen generell als “Hexerei” bezeichnete Kultur der Schwarzen den Nähr­
boden (Ortiz 1973: 224) für ihre ausufernde Kriminalität abgab. Die afro­
amerikanischen Religionen wurden somit zur Ursache der von Schwarzen 
begangenen -  oder ihnen zugeschriebenen -  Morde,7 Grabschändungen, 
Diebstähle und Vergewaltigungen erklärt. In typisch sozialdarwinistischer,
V or allem  sein w ichtiger Rom an Francisco (1970, verfasst 1838-1839), eine Art 
fik tionalisierte  E thnographie des Lebens au f einer Zuckerrohrplantage.
V on diesem  A utor zitiert O rtiz W erke w ie L'uomo bianco e l ’uomo di colore (Torino 
1892) und El delito (M adrid 1898).
In El crimen de la niña Cecilia (“D ie E rm ordung des M ädchens C ecilia”) zeigt Ernesto 
C hávez A lvarez (1991), dass die den afro-kubanischen R eligionsgruppen zugeschriebe­
nen K indesopfer in W irklichkeit nur in den rassistischen G edanken der M itg lieder der 
herrschaftlichen Schichten existierten, die in ständiger A ngst vor dem  endgültigen A uf­
stand der Schw arzen lebten.
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rassistischer Manier resümiert Ortiz seine vermeintlichen Erkenntnisse mit 
folgenden Worten:
D er  H ex en k u lt ist so z ia l n eg a tiv  im  H in b lick  a u f  d ie  V erb esseru n g  unserer G e ­
se llsch a ft, d enn  d ie  ihm  e ig en e , abso lu t am oralische P rim itiv ität trägt dazu  bei, 
das B e w u sstse in  der u n geb ild eten  S chw arzen  in den N ied eru n g en  der afrikani­
sch en  B arbarei verharren zu  la ssen  (O rtiz  1973: 2 2 7 ) .
Als hexenjagender Ethnograph interessiert sich Ortiz folgerichtig für in 
seinen Augen barbarische Kultobjekte (Schwerte und Beile), für die Volks­
medizin (Herstellung von Giften), für die Lüsternheit und die Trancezustän­
de, die seines Erachtens den “Hexentanz” kennzeichnen. Man beachte, dass 
der zukünftige maestro, wenngleich aus anderen Gründen als Suárez y Ro­
mero, die verschiedenen afro-kubanischen Religionen (noch) nicht zu unter­
scheiden versucht. Die Wortkultur der Afrikaner kann in der Kriminalethno­
logie deshalb nicht anders als durch ihre Abwesenheit glänzen. In den von 
ihm beobachteten gesungenen und getanzten Riten erkennt Ortiz keinen 
“Text”, keine nennenswerte Aussage:
D er  T a n z  b eg in n t m it e in em  e in tö n ig en  G esan g , bei dem  e in  R efra in  d es  H ex ers  
v o m  C hor n a ch g esu n g en  w ird. W en n  der T anz e in m al b eg o n n en  hat, vergeht 
nich t v ie l  Z eit, b is  d ie  ero tisch e  E rregung sich  in ihrer g a n zen  a frik anischen  
R o h h e it ze ig t. D ie  la sz iv en  B e w e g u n g e n  d es T a n zes fo lg e n  d em  T rom m elk lang , 
und o ft  hört m an e in en  Schw arzen , der ¡iebbel oder  ¡iebba! ausruft und den  
T rom m ler auffordert, das Z e ich en  zu m  B eck en sto ß  zu  g eb en  (O rtiz  1973: 8 2 -  
8 3 ) .8
Das zweite größere Werk von Ortiz (1987 [1916]), Los esclavos negros 
(“Die schwarzen Sklaven”), kann als eine Selbstkritik des Autors von Los 
negros brujos aufgefasst werden. In diesem 1916 erschienenen Buch sucht 
der ehemalige Kriminalethnologe die Ursachen des Verhaltens der Schwar­
zen nicht mehr in ihrer “afrikanischen Wildheit”, sondern in der von ihnen in 
Kuba erlittenen Sklaverei. Quellen für diese Geschichte der kubanischen 
Sklaven sind Archivdokumente und die in kubanischen Romanen des
19. Jahrhunderts nachgelesenen ethno- und soziographischen Beschreibun­
gen des Lebens auf den Zuckerrohrplantagen. Obwohl Ortiz hier die 
Schwarzen nicht nur als Opfer, sondern auch als handelnde Subjekte ihrer 
Geschichte versteht, ist er noch nicht in der Lage, ihrem Diskurs nachzuspü­
Ein ganz anderes, hervorragend recherchiertes und differenziertes B ild  solcher Tänze 
entw irft O rtiz (1985 [1951]) fast fünfzig Jahre später in Los bailes y  el teatro de los 
negros en el folklore de Cuba (“D ie Tänze und das T heater der Schw arzen in der kuban i­
schen Folklore”).
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ren. Diese Aufgabe übernehmen etwas später zwei seiner ehemaligen Schü­
ler, Lydia Cabrera und Rómulo Lachatañeré.
4. Die Entfremdung der afro-kubanischen Oralität: Rómulo Lacha- 
tañeré
1936 veröffentlicht Lydia Cabrera in Paris Contes nègres de Cuba, die fran­
zösische Übersetzung von Cuentos negros de Cuba (“Die Geburt des Mon­
des”, Frankfurt/M. 1999). Das spanische Original erscheint 1940 in Havan­
na, zwei Jahre nach der Publikation des ersten Buchs von Lachatañeré 
(1938), ¡Oh, mío Yemayá! Beide Werke sind mit einem Vorwort von Ortiz 
versehen und versuchen erstmals, sich der oralen Erzählkunst der schwarzen 
Kubaner anzunähern. Sie unterscheiden sich aber wesentlich in den vom 
jeweiligen Verfasser angewandten literarischen Mitteln. In seinem langen 
Vorwort zu ¡Oh, mío Yemayá! nennt Ortiz klarsichtig die Schwierigkeiten, 
die sich bei der schriftlichen Umsetzung einer “oralen und exotischen Litera­
tur” zeigen:
M an kann le ich t verstehen , dass s ich  b e i der schrittw eisen  Ü b ertragung der au­
d itiv en  sch w arzen  A u sd ru ck sw eise  in  d ie  rein  v isu e lle  der w e iß e n  sp an isch en  
Schriftsprache K ubas e in e  gefäh rlich e  V ie lza h l an M ö g lich k e iten  ergeben , an 
der arch aisch en  G ed ank en w elt Verrat zu  üben , e in m al a b g eseh en  v o m  V erlu st  
der ursp rü nglich en  F orm en ihrer K lan gästh etik  (L achatañeré 1992: X X X II).
Vor dem Hintergrund solcher (emstzunehmender) theoretischer Vorbe­
halte nimmt sich das Urteil, dass Ortiz schließlich über die von seinem litera­
rischen Schützling in der Verschriftlichung afro-kubanischer Erzählkunst 
erreichten Resultate fällt, überraschend positiv aus:
O hne sich  m it den  T eclm ik en  der F o lk lore  auseinander zu  se tzen , hat der V er­
fa sser  d ieser  H a n d v o ll M y th o lo g ien  e in ig e  v o n  ihm  g esa m m elte  und m it z ie m li­
ch em  G esch ic k  in einer e in fach en , dem  norm alen  L eser  zu g ä n g lich en  Sprache  
a u fg eze ich n e ten  Y orub a-E rzäh lun gen  v o rg e leg t, w o b e i er oft, anstatt deren  
E ch th eit zu  untergraben und sie  m it dem  Sch m u ck  und d em  P utz  rhetorischen  
B le iw e iß e s  zu  üb erp in seln , dem  ty p isch  afrikanischen  W ort, d em  grob en  Satz­
bau  und der sch m u ck lo sen  M etapher den  V o rzu g  g e g eb en  hat (L achatañeré  
1992: X X X III).
In welchem Maße lässt sich heute das Lob des Meisters nachvollziehen? 
Bereits die Lektüre des ersten p a ta k f  (Lachatañeré 1992: 5-13), der den 
Heldentaten des orisha Agalló Solá gewidmet ist, lässt erahnen, dass der
A fro-kubanische Erzählungen, in denen die O rishas -  Y oruba-G ottheiten -  die H auptro l­
le spielen.
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Herausgeber, eben “ohne sich mit den Techniken der Folklore auseinander 
zu setzen”, hier ein mündliches Erzählgenre entfremdet, um daraus ein “lite­
rarisches Werk” zu schaffen:
D ie  M ännerlaw in e  drang in den  d ich ten  W ald  e in  und fä llte  m it u n gestü m em  
S c h la g  d ie  d ichtbelaub ten  B äum e, zertram pelte m it ihren F u ß so h len  das grüne  
G ras, das a u f  den  W eg en  w u ch s, entw u rzelte  d ie  zarten Sträucher, d ie  s ich  ihrer 
zerstörer isch en  G ew a lt in den  W e g  ste llten , und ersch lo ss d ie  W e g e  [...]• A u f  
d ie se  W e ise  baute der M en sch  se in  V erb in d u n gsn etz  auf, erw eiterte  d ie  G renzen  
se in er  D örfer , s c h u f  n eu e  B ez ieh u n g en  und bem äch tig te  s ich  sch r ittw eise  der 
w o h lb eh ü te ten  G eh eim n isse  d es W ald es (L achatañeré 1992: 5).
Die von Lachatañeré zur Vermittlung einer “mündlichen” Erzählung 
gewählte literarische Ästhetik fußt offensichtlich auf dem naturalistischen 
Realismus des 19. Jahrhunderts. Die Handlung wird von einem allwissenden 
und objektiven Erzähler mit sozio-historischen Abschweifungen und Natur­
beschreibungen kommentiert und ausgeschmückt. Die orale Erzählweise der 
patakies, ihr Rhythmus, ihr Humor, ihre Lebendigkeit und ihr Wortschatz 
finden keinerlei Entsprechung in der von Lachatañeré vorgelegten schriftli­
chen Fassung. Wir finden in diesen Erzählungen keine wirkliche Annähe­
rung an afro-kubanische Oralität. Das Lob von Ortiz scheint also in keiner 
Weise gerechtfertigt. Eines der Kapitel in Lachatañerés Buch -  Cantos o 
rezos del güemilere (“Güemilere-Gesänge oder -gebete”) -  beschreitet aller­
dings einen vollkommen anderen Weg: Hier werden die Texte weder kom­
mentiert noch ausgeschmückt, sondern im Originalton -  d.h. in lukumi (ku­
banisches Yoruba) -  wiedergegeben.
Wie kann die unterschiedliche Haltung des Vermittlers im Hinblick auf 
die ihm zur Verfügung stehenden erzählenden bzw. poetischen Texte erklärt 
werden? Lachatañeré war offensichtlich der Meinung, dass das direkt mit 
den Geheimnissen der Religion verknüpfte poetisch-liturgische Wort keine 
Art von Übertragung zulässt. Wie wir aus seiner entfremdenden Verschrift­
lichung der mündlichen patakies ersehen können, hielt er eine solche im 
Falle mündlicher Erzählungen hingegen -  fälschlicherweise -  für unproble­
matisch. Das Ergebnis zeigt, dass die schriftliche Übertragung oraler Erzäh­
lungen Probleme aufwirft, denen er nicht gewachsen war.
In seinem bereits erwähnten Prolog zu ¡Oh, mío Yemayál nimmt Ortiz 
Bezug auf die schriftliche Erhaltung der “überlebenden schwarzen Literatur” 
und meint, Contes nègres de Cuba von Lydia Cabrera (1936) sei “der ernst­
hafteste und geglückteste Versuch auf diesem rein folkloristischen Gebiet” 
(Lachatañeré 1992: XXVIII). Ortiz erliegt hier einem offenkundigen Miss­
verständnis: Cabreras Erzählungen sind eine literarische Schöpfung, nicht
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eine folkloristische Arbeit. Da das Hauptwerk von Lydia Cabrera (1992 
[1954]) das erst 1954 publizierte ethnographische Buch El monte (“Der 
Wald” oder “Der Buschwald”) ist, werde ich die Wertung der Cuentos 
negros weiter unten zusammen mit jener von El monte vornehmen.
5. Die vertikale Ethnographie: Fernando Ortiz
Trotz seines Interesses für die Arbeiten von Lachatañeré und Cabrera be­
schäftigt sich Ortiz vor 1950 nicht persönlich mit afro-kubanischer Wortkul­
tur. In La africania de la música folklórica de Cuba (“Die Afrikanität der 
kubanischen Folkloremusik”, 1950) und Los bailes y  el teatro de los negros 
en el folklore de Cuba (“Die Tänze und das Theater der Schwarzen in 
der kubanischen Folklore”, 1951) räumt er ihr zum ersten Mal einen größe­
ren Platz ein. Erst in diesen beiden Werken werden also die ehemaligen 
Sklaven oder ihre Nachkommen wirklich zu kulturellen Subjekten. Was hat 
wohl Ortiz dazu bewogen, seine Betrachtung der Kultur der Afrikaner und 
ihrer Nachfahren in Kuba neu zu orientieren? Seit Beginn des 20. Jahrhun­
derts hatten die Harlem Renaissance und andere kulturelle und auch politi­
sche Bewegungen schwarzer Nordamerikaner die intellektuelle Autonomie 
schwarzer Gruppierungen unter Beweis gestellt. Die internationalen künstle­
rischen Avantgardebewegungen der zwanziger Jahre -  Dadaismus, Surrea­
lismus usw. -  trugen dazu bei, das Interesse für “Schwarze Kultur” interna­
tional zu fördern. In ihrem Fahrwasser entstand ab etwa 1930 die karibisch­
afrikanische Bewegung der Négritude, deren Anliegen darin bestand, dem 
kulturellen Anspruch und den politischen Forderungen der Schwarzen litera­
rischen Nachdruck zu verleihen. In der hispanoamerikanischen negritud, der
u.a. die kubanischen Dichter Nicolás Guillén und Emilio Ballagas zuzurech­
nen sind, dominierten zwar meist nationalistische Tendenzen, aber es kann 
nicht bestritten werden, dass auch sie dazu beitrugen, der Kultur der Schwar­
zen mehr Gehör zu verschaffen. In diesem kulturellen Klima entstanden u.a. 
die Ortiz bestens bekannten Frühwerke von Alejo Carpentier (/Ecue-Yamba- 
Ó!, 1933) und Lydia Cabrera (Contes nègres de Cuba, 1936).
Mit seinen beiden um 1950 erschienenen Büchern trägt Ortiz also einem 
schon seit einiger Zeit bestehenden Interesse endlich Rechnung. Sie enthal­
ten ein breites Inventar poetischer, musikalischer und choreographischer 
Formen afro-kubanischer Kultur. Wie nähert sich Ortiz in diesen Werken der 
afro-kubanischen Oralität? Im ersten dieser beiden Bücher geht es ihm vor 
allem darum, die “Afrikanität” der afro-kubanischen Kultur zu beweisen. 
Seine Argumentation zeigt, dass er den Sozialdarwinismus endgültig hinter
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sich gelassen hat und jetzt den Standpunkt des kulturellen Relativismus ver­
teidigt. Seines Erachtens unterscheidet sich die Musik Schwarzafrikas von 
jener Europas durch die Vorherrschaft des Rhythmus über die Melodie und 
durch die der menschlichen Stimme über die Instrumente. Dasselbe gilt nach 
Ortiz auch für die Musik der schwarzen Kubaner. Er liefert zahlreiche kuba­
nische Beispiele musikalischer “Afrikanität”, die jeweils aus einer kleinen 
Partitur, dem Originaltext und dessen Übersetzung aus der lengua conga 
(Bantu-Spanisch)10 oder dem lukumi (kubanisches Yoruba) bestehen. Die 
Inszenierung dieser Beispiele folgt den Regeln wissenschaftlicher Abhand­
lungen. Es sind musikalische und verbale “Zitate”, welche die wissenschaft­
lichen Darlegungen des Ethnologen unterbrechen. In sprachlich-literarischer 
Hinsicht entsteht somit ein vertikaler Dialog zwischen den durch ihre 
Verschriftlichung “erstarrten” Texten der Lukumi- oder der Congo-Tradition 
und dem wissenschaftlichen Diskurs des Verfassers. Das ursprünglich münd­
liche und kurzlebige Wort, herausgerissen aus seinem Aufführungskontext, 
wird hier zu einem auf die Bedürfnisse der Kultur-Entomologen zugeschnit­
tenen, isolierten und abgestorbenen Präparat.
Die Art und Weise, wie Ortiz mit afro-kubanischer Oralität umgeht, ist 
auf seine philologische Schulung und Ausrichtung zurückzufiihren. Das 
Anliegen der klassischen Philologie besteht bekanntlich darin, den Ur­
zustand der durch die Tradition geheiligten Texte wiederherzustellen. Es 
geht dabei in erster Linie darum, solche Texte von später beigefügten und 
apokryphen Elementen zu befreien. Hauptgegenstand der klassischen 
Philologie sind die Bibel und die “großen Texte” der griechisch-lateinischen 
Antike. Ortiz bearbeitet die afro-kubanischen Texte in analoger Weise. Das 
Wahre oder Ursprüngliche an diesen Texten liegt seines Erachtens in ihrem 
afrikanischen Substrat, welches am ehesten in liturgischen Gesangstexten, 
nicht aber in den offenkundig “akkulturierten” Erzählungen der Afro-Ku- 
baner greifbar wird. Es ist in diesem Sinne bezeichnend, dass der kubanische 
Philologe es nie unternommen hat, sich dem mehr oder weniger spontanen, 
mündlichen, kurzlebigen und vermeintlich unreinen Wort der afro-kubani­
schen Erzähl- oder Dialogkunst zu nähern. Sein umfangreiches Werk um­
fasst keine Transkriptionen von patakies, und schon gar nicht von den 
Dialogen, die vor, während, nach oder außerhalb einer rituellen Handlung 
abgewickelt werden. Ortiz unterhält also keinen echten Dialog mit seinen 
Gewährsleuten, denen er offenbar seine afrikanischen Wörterbücher und
D iese Sprache w ird in C astellanos (1992, B and IV) ausführlich besprochen.
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musikwissenschaftlichen Werke vorzieht. Für ihn zählt weniger die ver­
mischte Tradition der kubanischen Schwarzen als jene -  “reine” -  der Afri­
kaner selbst. Merkwürdigerweise scheinen die beiden großen ethnogra­
phischen Texte von Ortiz seine bekannte Theorie der Transkulturation zu 
untergraben. Hauptachse dieser Theorie ist die These, dass in Kuba alle von 
außen eindringenden Kulturelemente ihrer ursprünglichen Identität verlustig 
gehen, um in einer neuen, letztlich nationalen Kultur aufzugehen. Die harte 
Gegenüberstellung von traditionellem afrikanischem und westlich-wissen­
schaftlichem Diskurs, welche die Werke von Ortiz kennzeichnet, ist sicher 
nicht angetan, diese These zu untermauern. Mit diesen Bemerkungen soll 
aber die große wissenschaftliche Pionierleistung von Ortiz keinesfalls abge­
wertet werden. Es geht hier nur darum, die Grenzen seiner afrikanistischen 
Philologie aufzuzeigen und die wenig später von Lydia Cabrera in der afro- 
kubanischen Forschung bewirkte Revolution besser sichtbar zu machen.
6. Eine horizontale Ethnographie: Lydia Cabrera
Ein Vergleich der von Ortiz bzw. Cabrera präsentierten Texte in lukumi oder 
in lengua conga läßt sofort eine ganz unterschiedliche Annäherung an die 
afro-kubanische Oralität erahnen. Während Ortiz sich darauf versteift, das 
afrikanische Substrat in den kubanischen Texten zu suchen, betont Cabrera, 
wie wir gleich sehen werden, die außergewöhnliche verbale Kreativität der 
kubanischen Congos und Lukumies. Lydia Cabrera, Schülerin und Schwäge­
rin von Ortiz, machte sich zunächst einen Namen als Autorin der Cuentos 
negros de Cuba, einer Reihe fiktiver Erzählungen, die in verschiedener Hin­
sicht an Geschichten afro-kubanischer Oraltradition erinnern. Dies gilt zu­
nächst für die von der Verfasserin verwendeten Erzählmotive, die meist der 
kubanischen -  wenn auch nicht unbedingt afro-kubanischen -  Volkserzähl­
kunst entnommen sind; dann für die Figuren, deren Verhalten oft mit dem 
aus den patakies bekannten Verhalten der orishas -  Yoruba-Gottheiten -  in 
Verbindung gebracht werden kann; schließlich auch für die aus dem karibi­
schen Volksspanisch entwickelte und sehr mündlich wirkende Erzählspra­
che, die in der schriftlichen Erzählkunst Kubas beispiellos ist. Eine Reihe 
von offensichtlich beabsichtigten kulturellen Unwahrscheinlichkeiten hin­
dern aber den Leser daran, die Cuentos negros de Cuba mit Transkriptionen 
folkloristischer Erzählungen zu verwechseln. In der auf den ersten Blick 
mythischen -  und folglich zeitlosen -  Erzählung Taita Hicotea y  taita Tigres 
[sic] (“Väterchen Schildkröte und Väterchen Tiger”, Cabrera 1989: 71) bei­
spielsweise wird der Leser unvermittelt mit der Erwähnung eines histori­
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sehen Datums vor den Kopf gestoßen. In anderen muss er sich fragen, ob die 
ihm vorgelegten Gesangstexte wirklich einer afro-kubanischen Tradition 
angehören, oder ob sie nicht vielmehr das Produkt einer dadaistischen Inspi­
ration der Autorin sind. Der überbordende karnevaleske Humor, der die 
meisten Erzählungen kennzeichnet, lässt dem Leser ohnehin kaum die Mög­
lichkeit, diese Erzählungen -  im Sinne der Folkloreforschung -  ernst zu 
nehmen. Obwohl -  oder vielleicht gerade weil -  Lydia Cabrera in den Cuen­
tos negros nicht einfach eine Reihe von Transkriptionen oraler Erzählungen 
liefert, ist es ihr hier erstmals in der kubanischen Literatur gelungen, afro- 
kubanische Oralität wirklich fühl- oder erlebbar zu machen.
Dasselbe gelingt ihr auch wieder in ihrem ethnographischen Hauptwerk 
El monte (1954). Der Aufbau dieses Buchs ist auf den ersten Blick nicht 
leicht zu verstehen. Manche an wissenschaftliche Monographien gewöhnte 
Leser haben sich an seiner scheinbar mangelnden Logik gestoßen. Die Auto­
rin selbst beschreibt das ihrer Argumentation zugrundeliegende Vorgehen 
wie folgt:
D ie  angew an dte M eth od e -  fa lls m an im  F all d ie se s B u ch es  überhaupt v o n  einer  
M eth o d e  sp rech en  kann! -  haben  m ir m ein e  G ew ährsleu te  m it ihren Erklärun­
g en  und A u ssch w eifu n g en  -  d ie  übrigens n ich t von ein an d er  zu  trennen sind  -  
au fg ezw u n g en . S ie  s in d  un fähig , s ich  irgen d ein em  P lan  an zup assen , und  ich  b in  
ihn en  im m er a u f  dem  Fuß g e fo lg t, darauf achtend, w ed er  ihre M ein u n g en  n o ch  
ihre W orte  zu  v erfä lsch en  und s ie  nur in  je n e n  P unkten z u  erklären, in  denen  sie  
für den  L a ien  v o llk o m m en  un verständlich  w ären  (C abrera 1992: 7 ).
Lydia Cabrera also folgt ihren Gewährsleuten, nicht aber den Regeln und 
Ansprüchen der wissenschaftlichen -  oder akademischen -  Ethnographie. 
Statt ihre eigene Rede mit Zitaten ihrer Gewährsleute zu illustrieren, entwirft 
sie einen Dialog tous azimuts, in dem ihre eigene Stimme nicht (viel) mehr 
als eine unter vielen zu sein scheint. Geht man von der Tatsache aus, dass El 
monte vor allem eine ausufernde Ansammlung von Aussagen ihrer schwar­
zen Freunde ist, kami man Lydia Cabreras Werk auf weiten Strecken als 
frühes Beispiel einer Ethnographie anerkennen, in der die Selbstdarstellung 
-  “Autoethnographie” -  der untersuchten Volksgruppe die Hauptrolle spielt. 
Es muss allerdings gleich hinzu gefügt werden, dass Lydia Cabrera, auch 
wenn sie behauptet, ihren ausschweifenden Gewährsleuten zu folgen, als 
Herausgeberin die absolute Kontrolle über die endgültige Montage des von 
ihr veröffentlichten Textes ausübt. Es ist übrigens nicht anzunehmen, dass 
ihre Freunde, falls sie sich zum Schreiben eines Buchs entschlossen hätten,
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El Monte geschrieben hätten [...]. Folgender Ausschnitt erlaubt, sich ein 
annäherndes Bild des Textes zu machen:11
[B e i ech ten  T rancezuständen] g esch ieh t es n ie , w ie  e s  leider b e i v ie le n  
G eleg en h e iten  vo rg ek o m m en  ist und n o ch  im m er vorkom m t, dass d ie  P o liz e i  
e in en  T rom m elrhythm us unterbricht und an O m ó s, d ie  w irk lich  v o n  ihren H ei­
lig e n  b e se ssen  sin d  H and an legt [ ...]. D a ss e in e  Y em ayá , e in  O ggün , e in  
C h angó, e in e  O yá  w ie  V ö g e l ausreißen  und úm lo! úm lo! sch re ien  [...]. 
N iem a n d  kann s ic h  daran erinnern, dass je m a ls  e in em  b e se ssen en  (s ic h  im  
T rancezustand  b efin d en d en ) N g á n g á m b o m b o 13 ¡kuísa já le le  m asoria le! (“F lieh , 
der P o liz is t  ist h inter dir her!”) zugeru fen  w orden  ist. “D ie  P o liz e i drang in das 
H aus e in es  San teros e in  [...]. D ie  P atrou ille  führte säm tlich e  P erson en , d ie  sich  
gerad e im  T rancezustand  befanden , in den  H o f  hinaus. U n d  dorthin g in g en  sie  
a lle , w eitersp rech en d  in ihrer Sprache [lukum i], ohn e dem  a llem  irgen d w elch e  
B ed eu tu n g  zu zu m essen  [...]. D en n  das w aren  w irk lich e  G ottheiten! [...]. Y e ­
m ayá  [M eeresg o tth e it der Y oruba] tanzte und grüßte ¡okuó yum á!. S ie  w urden  
gefragt, w ie  s ie  h ieß en . -  ¡Y ánsa jek u á  je i!  -  ¡A la fia  k is ieco ! M an ließ  sie  sofort 
in  R uhe. D ie se  S ch w arzen  so llen  abhauen! L ákue lákua b on i, sagte  Y em a y á  und  
bedan kte sich . U n d  O berleutnant P ach eco: “ S ch o n  gut, sch on  gut, ich  versteh  
d ich  nicht; g eh  aber en d lich  w eg ! S ch n ell, m acht euch  a lle  aus dem  Stau b!” 
(C abrera 1992: 3 9 -4 0 ) .
Der Leser hat sicher den humoristischen Grundton der wiedergegebenen 
Geschichte goutiert. Der Humor und die Ironie, die viele der von Cabrera 
direkt oder indirekt zitierten Aussagen prägen, sind nicht nur literarisch an­
sprechend, sondern enthalten auch eine wichtige Information. Der Humor ist 
in den afro-kubanischen Kulturen immer präsent, auch inmitten der feier­
lichsten Ritualpraktiken, wird aber in der wissenschaftlichen Ethnographie -  
wie etwa bei Ortiz -  mit keinem Wort erwähnt. Die feine Ironie, welche 
auch die Erzählrede der Verfasserin selbst kennzeichnet, beinhaltet deshalb 
keine Geringschätzung ihres Untersuchungsgegenstands, sondern kann viel­
mehr mit dem für bestimmte afro-kubanische Ritualmomente typischen iro­
nischen Dialog -  Austausch von puyas (Sticheleien) -  in Verbindung ge­
bracht werden.
Die Erzähllogik, die nicht nur dem zitierten Ausschnitt, sondern El mon­
te im allgemeinen zu Grunde liegt, kann mit der Logik der afrikanischen 
palabre -  das Ritualgespräch der Dorfältesten unter dem heiligen Baum -  
verglichen und wahrscheinlich mehr oder weniger direkt auf die von Lydia
11 In dieser Passage bezieht sich die V erfasserin  au f den U nterschied zw ischen echten und 
sim ulierten  T rancezuständen von Praktizierenden der O risha-R eligion.
12 In W irklichkeit Personen, von denen die erw ähnten O rishas oder H eilige gerade B esitz  
genom m en haben.
13 P riester des palo monte, einer kubanischen Bantu-R eligion.
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Cabrera mit ihren Gewährsleuten abgehaltenen palabres zurückgeführt wer­
den. Da wir diese nicht direkt beobachten können, wissen wir oft nicht, wer 
gerade das Wort führt. Die Erzählerin unterlässt es nämlich oft, die Sprecher 
mit ihrem Namen einzuführen. Abgesehen davon, dass viele ihrer eigenen 
Aussagen ohnehin von indirekten Zitaten ihrer Gewährsleute gespickt sind, 
wird ihre Stimme von jenen ihrer Gesprächspartner im Text oft nicht klar 
abgegrenzt. Um die Arbeit des Lesers noch zu erschweren, führen gewisse 
(anonyme oder identifizierbare) Stimmen ihrerseits andere (meist anonyme) 
Stimmen ein. Das so entstehende und nicht immer auflösbare Stimmenge­
wirr ist auch ein Sprachengewirr: Wir hören Standardspanisch, verschiedene 
spanische Soziolekte, Bozal (behelfsmäßige Sprache der eben erst in Kuba 
eingetroffenen Afrikaner) und mehrere afro-kubanische Sprachen (in unse­
rem Textausschnitt: das kubanische Yoruba und die kubanische Congo- 
Sprache). Die Gewährsleute mischen in dieser literarischenpalabre mit allen 
möglichen Rede- oder Gesangsgenres mit: traditionelle Erzählungen und 
Gesänge, Anekdoten aus dem gemeinschaftlichen oder persönlichen Leben, 
Witze, theologische, historische oder philologische Überlegungen. Manch­
mal transkribiert Lydia Cabrera die entsprechenden Aussagen mit allen ihren 
phonetischen Eigenheiten und der sie begleitenden Gestik; oft begnügt sie 
sich aber mit einer Zusammenfassung in ihrer eigenen -  mündlichkeitsnahen 
-  Sprache. Es kommt auch vor, dass sie den Ablauf eines rituellen Vorgan­
ges oder das Schema eines pataki so aufzeichnet, wie sie sie in den handge­
schriebenen Notizbüchern eines santero (Santeria-Priester) oder eines tata 
nganga (Palo-Monte-Priester) vorgefunden haben mag. Besonders kenn­
zeichnend für Lydia Cabreras Transkriptionen ist der häufige Wechsel des 
verwendeten Registers. In El monte mag die Präsentation eines pataki im Stil 
einer typisch schriftlichen Zusammenfassung beginnen, dann Sprachfetzen 
oraler Provenienz einbeziehen und schließlich in hemmungsloser Gestik 
enden. Insgesamt soll gesagt werden, dass Lydia Cabreras Buch ein faszinie­
rendes Bild der sprachlichen und kulturellen Heterogenität Kubas entwirft. 
Mit seiner weitgespannten Polyphonie und seiner Komik ist El monte auch 
ein überzeugendes Beispiel dessen, was Bachtin “kamevalisierte Literatur” 
nannte.
7. Literatur und Ethnographie
Vor wenigen Jahren fragte sich der brasilianische Anthropologe Roberto 
DaMatta (1993), was eigentlich literarische und ethnographische Texte 
unterscheidet. Seines Erachtens interessiert sich die Literatur in allererster
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Linie für das Individuum innerhalb der Gesellschaft. Dadurch, dass sie 
gesellschaftliche Vorkommnisse unter dem Gesichtspunkt ihrer Verknüp­
fung mit Einzelschicksalen darstellt, macht sie sie zu einzigartigen, un­
wiederholbaren Ereignissen. Im Gegensatz dazu beschäftigt sich die Ethno­
graphie mit der Praxis ganzer soziokultureller Gruppierungen. Gesellschaft­
liche Praktiken werden von ihr deshalb als Realisierungen bestimmter 
Bräuche präsentiert. Wenn wir diese Überlegungen auf Lydia Cabreras Werk 
anwenden, kommen wir zum Schluss, dass nicht nur ihre Erzählungen, 
sondern auch ihre ethnographischen Arbeiten der Literatur zuzurechnen sind. 
Unabhängig davon, ob sie im Text namentlich erwähnt werden oder nicht, 
sind ihre Gewährsleute nämlich stets individuelle Figuren. Ihre Aussagen 
und ihre Gestik erscheinen selten als wiederholbare und direkt mit den 
Regeln des afro-kubanischen Brauchtums verknüpfte Äußerungen, sondern 
werden meist einem bestimmten Gesprächskontext zugeordnet.
Noch ist die zumindest in diesem Sinne literarische Ethnographie von 
Lydia Cabrera für viele Vertreter der akademischen Ethnographie eine Pro­
vokation. Die von einer politisch konservativen Anthropologin erfundene 
“dialogische Ethnographie” fußt auf der revolutionären Absage an die u.a. 
von Ortiz praktizierte vertikale Beziehung zwischen dem Ethnologen und 
seinen Gewährsleuten, zwischen seinem schriftlich-akademischen Diskurs 
und der mündlichen Rede der Mitglieder der von ihm untersuchten Gesell­
schaft. El monte zeigt einen möglichen Weg zu einer horizontalen, demokra­
tischen Beziehung zwischen den Hauptakteuren -  le même et l ’antre -  des 
ethnographischen Kommunikationsprozesses. In Cabreras Hauptwerk ist 
kein unüberbrückbares Gefälle zwischen der Rede der Ethnographin und 
jener ihrer Gewährsleute auszumachen. Insgesamt wird der wissenschaftli­
che Text von der sanften Gewalt der afro-kubanischen Mündlichkeit unter­
graben und nähert sich, im positiven Sinne, der Literatur -  einer offenen und 
flexiblen Art und Weise, die Realität (schriftlich) zu erfassen. Der ideale 
Leser von El monte ist deshalb nicht derjenige, der die Wahrheit über die 
afro-kubanischen Kulte sucht, sondern derjenige, der weiß oder vermutet, 
dass es eine solche gar nicht gibt. Ohne es direkt auszusprechen, hinterfragt 
Lydia Cabrera mit ihrem Vorgehen die akademische Ethnographie. Obwohl 
sie nie den Anspruch erhoben hat, die größte Autorität in afro-kubanischen 
Angelegenheiten zu sein, ist ihr ethnographisches Oeuvre, das außer El mon­
te zahlreiche weitere, im Exil geschriebene Werke umfasst,14 dennoch bis
14 D ie w ichtigsten  dieser W erke figurieren w eiter unten  in der B ibliographie.
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heute die reichste schriftliche Quelle zur Erforschung und die umfassendste 
Anleitung zum Verstehen afro-kubanischer Oralität.
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